



Il posto dell’anima nella psicologia scientifica
Psicologia scienza dell’anima 
Scopo dell’analisi che qui presento è mostrare come il concetto
di anima, concetto fondante della psicologia scientifica sin dalla sua
nascita, e caduto in disuso negli ultimi cento anni, possa dimostrar-
si ancora utile, probabilmente più di quello di mente, che lo ha sos-
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tituito, appunto come concetto di base della psicologia scientifica,
senza che ciò predetermini un’adesione a certi presupposti metafisi-
ci e/o spiritualistici a cui appare legato.
Come dice l’etimo, la psicologia nasce come scienza dell’anima.
Peraltro, l’uso del termine “anima” è stato bandito dai dizionari psi-
cologici almeno dal famoso interdetto di Angell (1911), quando il
padre del funzionalismo proponeva di sostituirlo con “mente” o
“coscienza”. Ma erano gli stessi anni in cui il padre del behaviori-
smo, Watson (1913), decretava una fatwah contro anche il termine
“coscienza”. 
FIGURA 1 - James Rowland Angell (1869 - 1949) e John B. Watson (1878 - 1938)
Può essere interessante notare che a dispetto del grande succes-
so del comportamentismo, non solo negli Stati Uniti, l’interdetto di
Watson non sopravvisse al destino di questa scuola, e a partire dagli
anni ’50, con il progressivo affermarsi del cognitivismo, la psicologia
andò sempre più definendosi come scienza della mente, con un
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ruolo di primo piano affidato alla coscienza. L’interdetto di Angell è
stato invece scrupolosamente osservato pressoché sino ad oggi.
Eppure ai tempi di Angell il concetto di anima era stato un concetto
basilare per la maggior parte dei padri della psicologia scientifica. E
questo non era vero solo per il padre della psicofisica, Gustav Theo-
dor Fechner (1801 - 1887), che aveva posto il suo concetto d’anima
al centro della sua psicofisica interna – oggi largamente dimentica-
ta, a beneficio della psicofisica esterna. Nella sua celebre Seelen-
frage (1861, p. 2-3) Fechner poneva queste domande: “Gli uomini
sono dotati d’anima? E gli animali? E le piante? E le pietre? E i corpi
mondani? E il mondo? E di quanto si estende l’anima nel corpo?” E
così via.
FIGURA 2 - Gustav Theodor Fechner (1801 - 1887) 
Si tratta di domande che oggi ci appaiono un po’ curiose, specie
dopo la scomparsa del concetto di anima dagli orizzonti della psico-
logia da un secolo circa. Ma siamo certi che le domande che oggi ci
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si pone sulla mente siano meno curiose? Non ne sono sicuro. Quel
che è certo, è che sono molto più povere.
Nessuno di noi sa comunque cosa avesse in mente l’umanista
spalatino Marko Maruli (Marcus Marulus: 1450-1524) quando nel
1520 circa coniò il termine “psichiologia” (sic!), perché dell’opera che
ne trattava a noi è rimasto solo il titolo, Psichiologia de ratione ani-
mae humanae. Di fatto, però, si sarebbero dovuti aspettare più di due
secoli perché il termine “psicologia” in ambito scientifico e filosofico
cominciasse ad assumere il significato che oggi gli attribuiamo.
FIGURA 3 - Marcus Marulus (1450 - 1524) nel monumento di Ivan Mestrovi a Spalato
Fu solo nel 1732 che il leibniziano Christian Wolff (1679 -1754)
pubblicò la sua Psychologia empirica, che iniziava con la seguente
definizione di questa branca del sapere: “Psychologia empirica est
scientia stabilendi principia per experientiam, unde ratio redditur
eorum, quæ in anima humana fiunt” (p. 1) [La psicologia empirica è
la scienza che stabilisce con l’aiuto dell’esperienza i principi attra-
verso cui si può spiegare tutto ciò che avviene nell’Anima.] E subito
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dopo, per definire cosa sia l’anima e come se ne possa avere cono-
scenza, affermava: “Non bisogna cercare altrove che in noi stessi la
prova della nostra esistenza; noi sentiamo di pensare, di avere delle
idee delle cose che sono fuori di noi, che esistano o che non esista-
no […] Questo principio che in noi sente di pensare, che ha delle idee
delle cose che sono fuori di lui, si chiama Anima o Spirito” (p. 2). Può
essere interessante che in una diffusissima esposizione in francese
delle idee di Wolff (Anonimo, 1756), che in più punti ne appare
sostanzialmente una traduzione quasi letterale, “psychologia empi-
rica” viene tradotto come “psicologia sperimentale”.
FIGURA 4 - Christian Wolff (1679 -1754)
Se la teoria di Wolff era gravata da pesanti ipoteche metafisiche,
la sua definizione di anima era peraltro suscettibile di interpre-
tazioni molto laiche, anche in senso materialistico. E del resto il ‘700
è il secolo che, a fianco di un materialismo anche rozzo, alla La Met-
trie (1747), vede anche delle non banali elaborazioni materialistiche
delle funzioni psicologiche, ad esempio in Joseph Priestley o Eras-
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mus Darwin. Peraltro Priestley (1733 - 1804), – che era pastore pres-
biteriano - negava la possibilità di studiare l’anima in quanto tale, in
quanto sostanza di origine divina, ma negava ogni dualismo tra
mente e corpo, e propugnava la necessità dello studio scientifico
della mente (cfr Priestley, 1777).
FIGURA 5 - Joseph Priestley (1733 - 1804)
Un secolo più tardi, sarebbe stato soprattutto Friedrich Albert Lange
(1828 - 1875) a farsi portavoce della necessità di una “psicologia sen-
z’anima” (Lange, 1866), una posizione di cui si sarebbe fatto rappresen-
tante Théodule-Armand Ribot (1839 - 1916) in Francia (p. es. Ribot, 1879).
FIGURA 6 - F. A. Lange (1828 - 1875) e Théodule-Armand Ribot (1839 - 1916)
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In generale, peraltro, il concetto di anima fu un concetto fon-
dante all’inizio della psicologia scientifica pressoché per tutti gli
autori di maggior rilievo. Fu così certamente per Johann Friedrich
Herbart (1776 –1841), forse ancor più di Wundt il vero padre della
psicologia scientifica. Per Herbart (1816, III p.) l’anima (da lui ritenu-
ta eterna, e avente sede nel cervello) era “una sostanza semplice,
non solo senza parti, ma priva tra le sue qualità di qualsivoglia plu-
ralità”. Al centro della psicologia di Herbart vi era il concetto di rap-
presentazione; ma l’anima non era in origine una “forza rappresen-
tativa”, ma lo diventava quando gli altri enti la stimolavano all’auto-
conservazione. I rappresentativi più semplici sono le sensazioni, che
possono scomparire dalla coscienza, ma mai dall’anima.
FIGURA 7 - Johann Friedrich Herbart (1776 - 1841)
Rudolph Hermann Lotze (1817 –1881), se da un lato era più cauto
(il concetto di anima doveva considerarsi solo provvisorio, “a prova
di futuro”), dall’altro riteneva l’anima stessa (Seele) la pietra ango-
lare della sua metafisica, alla base della sua concezione della psico-
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logia scientifica. Secondo Lotze (1958, I, pp. 163 sgg), gli eventi
materiali esterni a noi non possono fornirci delle sensazioni, ma
piuttosto danno segnali all’anima, che li tradurrà nel proprio lin-
guaggio. E di converso, l’attività degli organi materiali è occasiona-
ta dagli stati interni dell’anima, che sugli organi materiali esercita la
sua forza “nell’interesse delle attività spirituali superiori”. Ma (ibi-
dem, II, p. 143) il vero Io non è né la nostra anima, né l’unione di
anima e corpo, quanto lo Spirito (Geist), al cui servizio è l’anima.
FIGURA 8 - Rudolph Hermann Lotze (1817 - 1881)
Il creatore dei test di intelligenza Alfred Binet (1857 - 1911) assume
una posizione che possiamo definire intermedia tra lo spiritualismo di
Lotze e l’inquadramento del concetto di anima in un quadro che pos-
siamo definire francamente materialistico, come quello che vedremo
tra breve di Lewes. Binet (1905, pp. 141-142), riconosciuta come natu-
rale una tendenza della nuova scienza psicologica verso il materiali-
smo, con allusione implicita a Lange ed esplicita a Ribot e ai suoi allie-
vi, detto che la psicologia non deve “infeudarsi” a nessuna metafisi-
60
6-LUCCIO:Layout 2  29/12/10  13:38  Pagina 60
ca, così prosegue: “Di conseguenza, occorre riconoscere che l’espres-
sione un po’ anfibologica di psicologia senz’anima non implica affatto
una negazione dell’esistenza dell’anima: essa è piuttosto, cosa affat-
to diversa, un atteggiamento riservato nei confronti del problema.
Non lo si risolve, lo si scarta. E si ha ben ragione di scartarlo”.
FIGURA 9 - Alfred Binet (1857 - 1911)
In certo senso più “operativa” è la concezione dell’anima presen-
te in Wilhelm Maximilian Wundt (1832 -1920). Wundt (1863, II, p.
436) afferma: “Nella misura in cui consideriamo l’anima come
un’unità atomica indipendente, se ne può garantire un’esistenza
indipendente con il corpo. Se lasciamo cadere l’ipotesi metafisica,
l’osservazione ci dà un gruppo di funzioni unite a definiti processi
psichici. Quest’ultima visione non ci garantisce nessuna esistenza
indipendente né entro né senza il corpo. Peraltro, ce la possiamo
rappresentare come immutabile salvo che con i cambiamenti del-
l’esistenza corporea”.
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FIGURA 10 - Wilhelm Wundt (1832 - 1920)
La possibilità di conservare operativamente il concetto di anima
in un quadro materialistico la si trova anche in George Henry Lewes
(1817 - 1878), propugnatore del positivismo evoluzionistico, che pure
è stato probabilmente il più fermo e coerente sostenitore della ridu-
zione dell’attività psichica all’attività del sistema nervoso centrale.
Dice infatti Lewes (1877, p. 414): “Assieme alla sensazione presente
c’è sempre un gruppo più o meno complesso di sensazioni rivissute.
Il termine anima è la personificazione di questo complesso di sensa-
zioni presenti e rivissute. È (in senso generale) il substrato della
coscienza, e tutte le sensazioni particolari ne sono gli stati”
FIGURA 11 - George Henry Lewes (1817 - 1878)
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La discussione sul “dualismo naturale”
In ogni caso, in questi ultimi anni abbiamo potuto vedere il rinno-
varsi dell’interesse per il concetto di anima, che ha tratto origine da
due fonti in parte indipendenti: 1. la folk psychology, la psicologia
dell’uomo comune, con l’interesse per il concetto “ingenuo” di
anima, per come è posseduto dalla gente normale; 2) la psicologia
dell’età evolutiva, per i concetti di oltretomba e (im)mortalità nei
bambini. In particolare, si è rivelata molto molto interessante una
discussione iniziata da Jesse Bering (2006), che ha proposto l’esi-
stenza di tre meccanismi cognitivi, che produrrebbero delle “illusioni
di immortalità personale, di un’autorità teleologica nel progettare
delle anime individuali, e nel fare ritenere che eventi naturali abbia-
no un significato simbolico”. Tutto ciò formerebbe “un ‘sistema’ orga-
nizzato” nell’evoluzione umana sotto la spinta di pressioni selettive. 
Alla base di queste idee di Bering ci sono dei famosi esperimen-
ti condotti su bambini sul “topo e l’alligatore” (Bering, 2002; Bering
e Bjorklund, 2005). I bambini (di età compresa tra i 4 i 12 anni) osser-
vavano uno spettacolo di marionette in cui un topo veniva divorato
da un alligatore, e successivamente dovevano rispondere a doman-
de sulle funzioni biologiche e psicologiche che potevano essersi
conservate nel topo dopo la morte. In tutti i bambini risultava più
probabile attribuire “al topo morto stati epistemici, desideri ed emo-
zioni, piuttosto che stati biologici, psicobiologici e percettivi”. 
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FIGURA 12 - Jesse Bering
È sulla base di queste, e di altre prove empiriche, che diversi
autori sono stati indotti a sostenere l’idea che le credenze nell’ani-
ma (e in senso lato nella religione) siano in certo qual modo “natu-
rali”. In particolare, Bloom (2006) ha affermato che l’uomo è natu-
ralmente “cartesiano”, credendo comunque che l’anima esiste è che
è come sostanza (ontologicamente) distinta dal corpo, in modo
appunto cartesiano. Nelle parole della Astuti (2001), saremmo dei
“dualisti naturali”. È questa una concezione che ha sollevato delle
critiche anche aspre. Ci limitiamo qui a segnalare quelle di Hodge
(2008). A giudizio di questo autore, sono tre i punti principali che in
questa discussione vanno analizzati con più cura in questa discus-
sione: i) il problema delle “menti separate dal corpo”; ii) il problema
della “mente in quanto anima”; e iii) il problema della mente e del-
l’identità personale.
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FIGURA 13 - Paul Bloom
Per quel che riguarda il problema delle “menti separate dal
corpo”, viene spesso citato un risultato sperimentale ottenuto da
Harris e Gimenez (2005), che hanno dimostrato che mostrando a dei
bambini delle vignette con dei prime rispettivamente “religiosi” o
“laici”, si rilevavano nel primo caso più frequentemente delle rispo-
ste di continuità nell’oltretomba, ma tale continuità si aveva non
solo per i processi psicologici, ma anche per quelli biologici. Per
esempio, in un caso di prime religioso si aveva un sacerdote che
diceva a un bambino che il nonno stava per morire, mentre nel caso
laico la stessa cosa veniva detta da un medico. È quindi evidente
che, quanto meno per i bambini che avevano partecipato all’esperi-
mento, la credenza nell’esistenza dell’oltretomba non è vincolata a
una concezione dualistica, ma monistica.
Per quel che riguarda il problema della “mente in quanto anima”,
si può ricordare una ricerca di Richert e Harris (2006 – notiamo che
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Rebeka Richert ha fornito alcuni dei contributi più interessanti in
uesto contesto): Secondo i bambini che partecipavano a questa
indagine, mente e cervello eseguirebbero le stesse funzioni, preva-
lentemente cognitive, mentre l’anima eseguirebbe delle funzioni dif-
ferenti, di natura più emozionale, legate ad altri processi biologici
che si svolgono in parti differenti del corpo rispetto al cervello, par-
ticolarmente nel cuore. In altri termini, mente e anima sarebbero
non solo concettualmente, ma anche funzionalmente distinte. 
FIGURA 14 - R. Richert
Per quel che riguarda il terzo aspetto, il problema della mente e
dell’identità personale, si possono citare almeno due ricerche, che
appaiono particolarmente rilevanti in proposito, dovute rispettiva-
mente a Cohen e Barrett (2005) e a Mahalingham e Rodriguez
(2006). Nella ricerca di Cohen e Barrett si chiede ai soggetti fare un
esperimento mentale, relativo a un possibile trapianto di mente.
Questi autori hanno così dimostrato chei loro soggetti potevano
sostenere che in questo caso vi era anche uno scambio di attitudini,
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e in genere di abilità cognitive. Il ricevente, per esempio, poteva rice-
vere dal donatore le sue abilità in campo matematico o logico. Come
ha notato però Hodge (2008, p. 404), questa non è tanto una dimo-
strazione del dualismo “naturale” dei partecipanti, quanto della loro
capacità di svolgere dei ragionamenti controfattuali. Se invece di
uomini si fosse trattato di unicorni, le risposte non sarebbero state
differenti. Si potrebbe comunque sempre pensare, uomini o unicor-
no che siano, che l’esperimento dimostra che l’identità personale è
legata alla mente. 
Ma questo non è necessario supporlo, e la controprova è fornita
dal citato lavoro di Mahalingham e Rodriguez. Nel loro caso si trat-
tava di un esperimento mentale concernente un trapianto di cervel-
lo, e non di mente. Qualcuno si stupisce se tutti i partecipanti hanno
dato le stesse risposte di quelli del lavoro di Cohen e Barrett? E allo-
ra qual è la sede dell’identità personale, la mente o il cervello. Pro-
babilmente entrambe le cose. Ma allora, che fine ha fatto il “duali-
smo naturale”? 
Ma torniamo all’ipotesi evoluzionistica avanzata da Bering. Ora,
io immagino che una qualsiasi funzione sviluppatasi sotto pressioni
evoluzionistiche debba presentarsi nell’uomo con caratteristiche di
ragionevole uniformità in tutti i membri della specie. È ovviamente
così per il pollice opponibile, come per tante caratteristiche somati-
che, dalla forma del padiglione auricolare alla collocazione del naso
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al centro del viso. Ovviamente questo non implica che tutti i padi-
glioni auricolari abbiano una forma assolutamente identica, ma i
margini di variazione sono ovviamente ridotti. 
Ma è così anche per tante caratteristiche psicologiche. Sono stati
dati dei determinanti evolutivi che spiegherebbero, in termini di econo-
mia e di rapporti costi/benefici l’impiego delle euristiche nel pensiero
(come la disponibilità o la rappresentatività – cfr. Kahneman e Tversky,
1973); o l’architettura “verticale” della mente in termini di moduli
(Fodor, 1982). Ora, nessuno pretende che disponibilità e rappresentati-
vità siano identici per tutti gli esseri umani, né che l’architettura dei
moduli sia altrettanto uguale per tutti. Ma lo schema generale è quello.
Se ciò valesse anche per la credenza nell’anima, e in generale
per i tre sistemi di credenze delineati da Bering, dovremmo allora
immaginare che i) queste credenze siano utili alla sopravvivenza
dell’individuo e/o della specie; ii) che queste credenze si manifesti-
no con un pattern sostanzialmente uniforme in tutti gli uomini, indi-
pendentemente da cultura, educazione, etc.
Il primo punto mi appare difficilmente sostenibile, anche se sono
consapevole del fatto che in periodi particolarmente bui della storia
umana uno scetticismo su anima, divinità e oltretomba avrebbe
messo seriamente a repentaglio l’integrità fisica del professante.
Ma non penso che Bering avesse in mente a questo proposito i Tri-
bunali dell’Inquisizione.
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Per quel che riguarda il secondo punto, a me pare che Bering,
Bloom, Astuti, e così via, abbiano in mente una visione molto occi-
dentocentrica (e anche così molto superficiale) di ciò che questo
“sistema organizzato” dovrebbe essere nelle culture umane. Quel
che di fatto manca è un’adeguata considerazione di ciò che intendo-
no gli appartenenti alle diverse culture per anima (solo per limitarci
a questo punto). 
L’anima nelle diverse culture
Tutta la discussione appare infatti ruotare (al di là del presunto
cartesianesimo naturale) attorno a un’anima, concepita, almeno
implicitamente, con queste caratteristiche:
• inizia la sua esistenza al momento del concepimento del nuovo
essere umano;
• è dotata di pensiero e di libero arbitrio;
• rappresenta il mio Sé nella sua interezza – il mio Io è l’Io della
mia anima;
• è distinta dall’anima degli altri esseri umani e conserva la sua
identità dopo la morte;
• sopravvive al corpo, probabilmente per l’eternità; 
• è ontologicamente distinta dal corpo; 
• è in grado di padroneggiare il corpo che la ospita.
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1. Nelle diverse culture, le idee sulla nascita (o creazione) dell’ani-
ma sono ampiamente differenziate. Ma anche volendoci limitare alla
nostra cultura schematicamente, (limitandoci alla tradizione classica-
giudaico-cristiana) le soluzioni che di volta in volta sono state date al
problema sono le più varie. Si è sostenuto che l’anima preesiste al
corpo – ed è la via pitagorica e platonica, legata in qualche caso (come
appunto in Platone e Pitagora) alla metempsicosi (o metensomatosi),
un’idea presente, con varie specificità in tante culture anche lontanis-
sime tra di loro nel tempo e nello spazio. Possiamo ricordare che la
metempsicosi, il gilgul, è un aspetto rilevante in parte della cultura
ebraica, dalla Qabalah (a partire dal Sefer ha-temunah, Anonimo, XIII
Sec) al Chassidismo. Ma anche al di là della metempsicosi, mentre
parte della letteratura rabbinica fa iniziare l’esistenza dell’anima addi-
rittura dalla nascita, sempre nella Qabalah è sovente presente l’idea
della creazione di tutte le anime presenti e future sin dall’inizio, dal
tempo dell’uomo primevo, Adam qadmon. Presente è anche l’immagi-
ne dell’”albero delle anime” (cfr Scholem, 1974). La Chiesa Cattolica,
pur affermando che dal momento del concepimeto l’embrione è “per-
sona”, esita a indicare un momento preciso per la presenza in esso
dell’anima (Congregazione per la Dottrina della Fede, 19871).
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1. “Certamente nessun dato sperimentale può essere per sé sufficiente a far rico-
noscere un’anima spirituale; tuttavia le conclusioni della scienza sull’embrione
umano forniscono un’indicazione preziosa per discernere razionalmente una presen-
za personale fin da questo primo comparire di una vita umana: come un individuo
umano non sarebbe una persona umana?” (I, 1).
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FIGURA 15 - Il gilgul nell’interpretazione di Marc Chagall
2. Le facoltà di cui l’anima sarebbe dotata sono viste in modo
molto diverso nelle differenti culture, ed anche nella stessa cultura la
cosa è vista in modo largamente differenziato dai diversi filosofi o
teologi. Nella Grecia classica, l’opinione prevalente era che l’indivi-
duo è dotato di tre entità, psyché, pneuma e nous (ma la terminolo-
gia usata ha profonde varianti, per esempio in Platone). Per molti
altri, esiste una sola entità, tipicamente psyché, che sarebbe l’anima
in senso proprio (ma anche qui non c’è uniformità terminologica).
Peraltro di solito la facoltà di pensiero sarebbe propria di nous, la
mente (ma tra i neoplatonici, una mente “intuitiva”). Psyché sarebbe
allora una sorta di anima vegetativa, mentre pneuma è lo spirito (che
peraltro in Plotino è l’”involucro” di psyché). La tripartizione si ritro-
va in molte correnti del Cristianesimo primitivo, con caratteristiche
peculiari nello gnosticismo: per i Valentiniani (ma anche per Clemen-
te Alessandrino), oltre a psyché e pneuma vi sarebbe hylé, la mate-
ria, ma non si tratterebbe tanto di tre entità proprie di un unico uomo,
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quanto piuttosto di una tipologia che porta a distinguere l’umanità in
ilici (la massa), psichici e pneumatici, l’esigua minoranza la cui anima
è in grado di ascendere. La tripartizione è anche presente, almeno dal
II secolo a. C., nel pensiero ebraico, con nefesh, ruach e neshama che
corrispondono quasi esattamente a psyché, pneuma e nous. E analo-
ga corrispondenza troviamo in latino in anima, spiritus e animus. Ma
la discussione è qui aperta. Si noti che per molti pensatori, a comin-
ciare da Aristotele, questa tripartizione, o altre simili, non concerne
entità distinte, ma “facoltà” o “disposizioni” di un’unica anima. Le
differenze anche qui sono ampie nel pensiero cristiano.
3. In molte culture, come l’Indiana (in entrambe le tradizioni,
Buddhista e Induista – ma anche Jainista). lo stesso concetto di “Io”
è un’illusione, e non esiste nulla di assimilabile a ciò che noi inten-
diamo per anima. Anzi, è la consapevolezza dell’illusione che con-
sente di uscire dal ciclo delle reincarnazioni e fondersi in un’anima
universale (cfr Zimmer, 1951). Ma anche in pressoché tutte le cultu-
re della Polinesia non vi è nulla di simile alla nostra anima. Cito la
Polinesia, perché è questa l’area del famoso mana, alla radice di uno
dei più grandi equivoci antropologici. Noi oggi sappiamo che, con-
trariamente a quanto credeva nel secolo scorso il grande antropolo-
go Tylor (1871), che su questa base creò il termine “animismo”, il
mana non è affatto un’”anima” di cui possono essere dotati oltre
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agli uomini anche oggetti, animali o piante, ma, come osserva ad
esempio Blust (2007), si riferisce (ed è la voce di un verbo stativo)
alle potenti forze della natura, come il tuono o l’uragano, espressio-
ni di agenti soprannaturali. Un altro grande antropologo, Lévy-Bruhl
(1927), ci invitava ad essere particolarmente cauti, e raccontava di
quell’informatore che aveva confessato di avere usato il termine
anima solo per compiacere l’antropologo, che seguitava a tormen-
tarlo per farsi dire cos’era per lui l’anima, un concetto inesistente
nella sua cultura.
FIGURA 16 - Edward Burnett Tylor (1832 - 1917) e Lucien Lévy-Bruhl (1857 - 1939)
4. Ogni interpretazione dualista naturale dovrebbe prevedere la
credenza in un’anima individuale, ma questa è solo un’opzione tra le
tante disponibili nelle diverse culture. Nella mistica ebraica medioe-
vale, per esempio in Nachmanide e nella scuola di Gerona, era diffu-
sa l’idea dell’esistenza di un numero limitato di anime, che si tra-
smettevano in modo complesso alla discendenza nel ciclo della tra-
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smigrazione, nel sod ‘ibbur, il mistero della fecondazione, per cui le
anime in sovrannumero sono “scintille” in cui si frammentano le pro-
genitrici. Nel pensiero Cristiano val la pena di citare la controversia
che nel XIII Secolo oppose “nel Vico de li Strami” di Parigi Alberto
Magno e il suo allievo Tommaso d’Aquino agli averroisti cristiani, in
particolare a Sigieri di Brabante. Di fatto, una peculiare lettura di Ari-
stotele attraverso Alessandro di Afrodisia aveva condotto Averroë (Ibn
Rushd) alla fine del secolo precedente a credere in un unico Intelletto
Attivo in cui dopo la morte le anime individuali si sarebbero fuse. La
vittoria fu dell’Aquinate, e Sigieri fu condannato (see Mahoney, 1974),
ma la cosa non dovette essere tanto tranquilla, se ad esempio Dante
può porre “l’etterna luce di Sigieri” nel Canto X del Paradiso (136).
FIGURA 17 - A destra S. Tommaso tra Platone ed Aristotele sconfigge Averroè (Benoz-
zo Gozzoli) - A sinistra, Dante con Virgilio vede Sigieri di Brante (in alto a destra, con
la cappa rossa) in Paradiso con l’aureola di santo (MS Thott 411.2, 15° secolo)
5. Non in tutte le culture l’anima sopravvive al corpo, e non sem-
pre per l’eternità, né la sopravvivenza è sempre di tutti, ma spesso
privilegio solo di alcuni – capi, eroi, sacerdoti. In Grecia, come testi-
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monia Diogene Laerzio (DK, I, 24 – Giannantoni, 1995, p. 79), fu Tale-
te il primo a parlare di immortalità dell’anima. In Mesopotamia il
poema di Gilgame ci dice che l’unico uomo ad avere ottenuto l’im-
mortalità è Ut-Napitin, il Noè sumerico (cfr Sanders, 1984). Esiste
un regno degli inferi retto dalla crudele regina Ere kigal (a volte indi-
stinto dal lontano paese di Kur), ma qui le anime hanno un’esisten-
za grama, di ombre che finiscono per dissolversi (v. Chiodi, 1994).
Simile, fino al II secolo a. C., era lo Sheol ebraico – solo in seguito si
parlò di Geenna per i dannati e di Gan Eden per i beati (cfr Cattani,
1990). Ma l’Ade omerico assomiglia allo Sheol e al paese degli infe-
ri sumerico. Qui l’anima (psyché) uscita dal corpo diventa skià
(ombra), eidolon (riflesso), oneiros (immagine di sogno). Ma, si
badi, psyché era solo il respiro, la vita. L’anima come capace di pen-
siero e sentimenti è in Omero thymòs. E come dimostra la Nekyia
(Od. XI), per riacquistare memoria e capacità di pensiero l’eidolon
dell’Ade ha bisogno di nutrirsi di sangue.
FIGURA 18 - A sinistra, Gilgamesh - A destra, la Nekyia: Ulisse, con la daga in mano,
interroga Tiresia (V Sec. a. C.)
75
6-LUCCIO:Layout 2  29/12/10  13:38  Pagina 75
Infine, in alcune culture la sopravvivenza dell’anima è legata a
particolari riti che coinvolgono il corpo. Senza l’imbalsamazione,
nell’Antico Egitto, non vi è sopravvivenza per ba, ka e aikh (Hankoff,
1980). Di contro, nei Berawan di Sarawak, senza la putrefazione, che
facendo colare i tessuti molli fuori di otri capovolti lascia le ossa del
defunto assolutamente monde, l’anima non potrebbe intraprendere
il cammino per il paese dei morti (Huntington e Metcalf, 1979)
FIGURA 19 - Cerimonia funebre dei Berawan
6. La distinzione ontologica tra corpo e anima nella nostra cultura
si deve a Cartesio (res cogitans v. res extensa). A noi può anche appa-
rire naturale, nel senso di Bloom, ma non solo non lo è stata per tutto
il corso della storia umana (l’opinione prevalente è sempre stata quel-
la di una sostanza che costituisce l’anima più tenue e sottile di quella
che costituisce il corpo), ma è di fatto un’acquisizione recente, sostan-
zialmente respinta ad esempio dalla maggior parte delle confessioni
cristiane, Chiesa cattolica compresa (vedi Mercier, 1910).
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FIGURA 20 - Il Cardinale Désiré-Joseph Mercier (1851 - 1926)
7. Evidentemente ogni concezione dualistica dovrebbe poi pre-
vedere qualche meccanismo di interazione tra anima e corpo, che
consenta di spiegare perché quella è in grado di padroneggiare que-
sto. Ben sappiamo che le soluzioni classiche dei dualisti non sono
mai state molto brillanti, dalla ghiandola pineale all’occasionalismo,
ma anche, pur non dilungandoci, dobbiamo segnalare l’infinita
varietà di soluzioni date al problema nelle diverse culture e nei vari
sistemi filosofici e teologici.
Conclusioni: Anima o mente?
Molte altre sono le categorie che potremmo introdurre, e ogni
volta giungeremmo alla stessa conclusione. Nelle culture e tra le per-
sone che credono all’anima, infinita è la varietà di credenze circa la
sua forma, ammesso che abbia senso parlarne – cosa che, sin dagli
studi di Hall (1898), Street (1899) e Arnett (1904), da sempre sappi-
amo che è ferma convinzione della maggior parte dei credenti. Possi-
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amo anche aggiungere che contrariamente a quanto Bloom o Bering
immaginano, la credenza nell’anima è del tutto indipendente da
quella nelle deità, nell’immortalità o nell’oltretomba. È possibile e
sensato che queste credenze, peraltro certamente maggioritarie,
siano favorite da quella che Boyer (2001) ha chiamato una “ipertrofia
della cognizione sociale”, che ci spinge ad attribuire intenzioni, stati
affettivi, volontà, comunque stati psicologici, anche a componenti
del mondo che ci circonda, anche quando è palesemente inappro-
priato farlo. Ne sarebbe responsabile un “doppio sistema cognitivo”
Bloom (2007).
In queste condizioni, che senso ha allora evocare per la psicolo-
gia contemporanea ancora il concetto di anima? In fondo, è giusto
un secolo che lo abbiamo sostituito con quello di mente. Perché non
accontentarcene?
Ma siamo proprio sicuri che la mente (nous, thymòs, animus che
sia) corrisponda a un concetto meglio definito di quello di anima?
Meno gravato nella sua storia da infinite differenze per cultura,
sistema filosofico, credenze religiose? Che tutt’oggi non stia condu-
cendo i filosofi della mente in dibattiti infiniti e non particolarmente
concludenti, tra sopravvenienze e olismi, realismi metafisici e solip-
sismi metodologici, e così via?
A me pare che sotto questo aspetto il concetto di mente non
appaia in così brillante vantaggio su quello di anima. Ma, stando
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così le cose, quale dei due concetti è allora meglio in grado di cattu-
rare la complessità di quanto avviene nel mondo interno dell’uomo?
Perché oggi, a mia avviso, è proprio questa la sfida di fronte a cui si
trova la psicologia. L’evoluzione di questa scienza è stata in larga
misura un cammino di radicali semplificazioni, di riduzione arbitra-
ria del complesso al semplice. Il culmine fu trovato nella rattomorfiz-
zazione dell’uomo operata dal behaviorismo, contro cui si ribellò il
cognitivismo – oggi, la scienza cognitiva. È qui che il concetto di
mente si è affermato, con risultati certo incoraggianti, in qualche
settore addirittura straordinari. Il prezzo pagato è stato però altissi-
mo: parlando di mente, abbiamo ridotto tutta la condotta ai proces-
si cognitivi, lasciando in grave sofferenza gli aspetti emotivi-affetti-
vi, sociali, ma anche morali dell’uomo.
Forse, tornando con il giusto rigore a parlare di anima, troveremmo
uno strumento più adatto ad affrontare la sfida della complessità.
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